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par Lucien Martinelli, p.s.s. 


I 

Le terme de valeur est un terme qui a reflué du domaine de l'éco¬ 
nomie politique à celui des sciences de l’homme 1 . Rudolf Hermann 
Lotze (1817-1881) serait le premier responsable de cette extension 
analogique du mot 2 . Toutefois, il faut dire que la prise de conscience 
moderne du problème des valeurs date de Friedrich Nietzche (1844- 
1900). L'œuvre principale de Nietzche s'inscrit presqu’entière au cœur 
de ce problème qui désormais s'impose à la réflexion philosophique 
comme un problème nouveau. 

Mais il faut bien s'entendre sur la signification de problème nouveau. 
En effet, un problème nouveau peut être fort ancien du côté de son 
objet. Ainsi, la philosophie s’est toujours préoccupée de la question du 
vrai, du bien, du beau, qui demeure à la base de la discussion actuelle 
de ce qu'on nomme les valeurs. Un problème nouveau peut être fort 
ancien du côté de la diversité des réponses que déroule le panorama de 
la pensée. Ainsi, quelle bigarrure de jugements, dans l'histoire, sur la 
nature de l’activité morale, politique, religieuse, esthétique, scienti¬ 
fique de l’homme, puisque ce sont là encore les domaines d’où naissent 
toutes les théories de l'évaluation. Pour nous, ce qui fait avant tout 
la nouveauté d'un problème, c’est le climat culturel et philosophique 
dans lequel il se pose et qui lui donne un sens, une intention, une direc¬ 
tion, dont les constantes remarquables signalent, sans doute possible, 
le désarroi des esprits qui s'y trouvent engagés 3 . Par exemple, réponses 
illuminées de ces philosophes, qui, ayant perdu le sens de l'homme, 
misent dorénavant sur la race, la classe ou l'état (Marxisme, Racisme 
de toutes nuances, Totalitarisme). Réponses angoiséess de ces philo- 

1. Cf. Adam Smith, Inquiry into the Nature and Causes of the Wealth of Nations, 1776. 

2. Cf. Outlines of Logic and of Encyclopaedia of Philosophy, trad. George T. L,add, 
pp. 152-154, Boston, Oinn and Company, 1887. 

3. Cf. James V. Mutxaney, Problems in the teaching of Contemporary Philosophy , 
The Modem Schoolman, XXXIV, no. 2, jan. 1957, p. 107. 


uvuiSiu ut 

Mliffoii; 












152 


L. MARTINEUJ 

sophes qui ont perdu le sens de Dieu, sans réussir à éteindre en eux 
un certain sens religieux à la recherche d’un objet de culte (Existen¬ 
tialisme, Esthétisme, Surréalisme, Technocratie). Réponses déconcer¬ 
tantes de ces philosophes pour qui la métaphysique étant devenue 
une terre d’épouvante, sorte de « no man’s land », ont émigré en foule 
du côté des sciences du comportement (Psychologie, Sociologie, Ana¬ 
lyse). Bref, la confusion présente de la pensée, face aux valeurs , rend 
encore plus pressante l’invitation que Nietzche adressait au monde du 
savoir, dès 1887, dans la Généalogie de la Morale : « Toutes les sciences 
devront préparer dorénavant la tâche du philosophe de l’avenir : cette 
tâche consiste, pour le philosophe, à résoudre le problème de Vévalua¬ 
tion, à déterminer la hiérarchie des valeurs 4 . » 

Mais une philosophie des valeurs peut-elle se constituer comme telle, 
comme une partie spécifique de la philosophie générale ? Ou doit-elle, 
par nature, demeurer sous-jacente à la philosophie générale ? Question 
préjudicielle que les faits semblent avoir résolue d’eux-mêmes. La 
confusion régnante sur la notion de valeur, la difficulté de cerner un 
objet propre et distinct pouvant légitimer un certain statut d’auto¬ 
nomie philosophique, — comme l’attestent les essais d’édification d’une 
axiologie ou philosophie des valeurs (v.g. l’œuvre d’Eugène Dupréel, 
de Raymond Polin), — tout indique jusqu’à date le peu de bonheur, 
sinon l’échec des tentatives de fonder la philosophie des valeurs. Par 
ailleurs, l’ensemble des œuvres contemporaines qui ont trait aux va¬ 
leurs continuent de s’adosser à la philosophie morale, à l’esthétique, 
à l’épistémologie, à la philosophie du langage, à la psychologie, à l’an¬ 
thropologie ou à la sociologie. C’est bien l’indice d’une attitude de 
pensée commune : les valeurs demeurent sous-jacentes à la philosophie 
générale, car la tradition a toujours reconnu dans « la triade vénérable 
du bien, du beau, du vrai », une des données implicites de toute enquête 
philosophique 5 . Cette conclusion, encore une fois, s’impose, après l’in¬ 
ventaire des traités actuels sur la valeur. M. Raymond Ruyer écrivant 
une Philosophie de la Valeur le reconnaît expressément dans l’intro¬ 
duction de son ouvrage : « l’extrême généralité de la notion de valeur 
prédestine de toute manière ce sujet à la philosophie générale 6 . » Il 
m’est donc permis d’aborder avec plus d’assurance le sujet de cette 
étude, puisqu’il met en présence de la question des valeurs un 
philosophe et théologien médiéval, Thomas d’Aquin (1225-1274). 
Le terme de valeur est encore inconnu de son temps, mais la réalité 
des valeurs est toujours agissante à travers son œuvre. On peut donc 
s’y référer en tout espoir. Selon la distinction apportée par Emile 
Bréhier à propos des grandes doctrines philosophiques, le temps exté¬ 
rieur de l’expression d’une philosophie est fort différent de sa durée 



4. Op. cit. y trad. H. Albert, p. 82, Paris, Mercure de France, 1948. 

5. Cf. Jean Paumen, Philosophie des valeurs , pp. 125-127 ; 142-144, dans R. Bayer, 
ed., Philosophie (Chronique des années de guerre 1939-1945), X, Histoire de la philo¬ 
sophie, Métaphysique, Philosophie des Valeurs (Actualités scientifiques et industrielles 
n° 1088), Paris, Hermann & Cie, 1950. 

6. Op. cit., p. 7 (Collection Armand Colin, n° 277), Paris, A. Colin, 1952. 
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interne. Si le langage est relatif à un contexte historique déterminé, 
l’esprit d’une doctrine est intemporelle, sa permanence assure des 
développements toujours nouveaux 7 . Fort de cette conviction, je vais 
tenter d’esquisser, en ses lignes majeures, l’enseignement thomiste sur 
les valeurs. Car l’œuvre de Thomas d’Aquin présente une ontologie , 
une psychologie, une logique des valeurs. Telles seront les étapes de 
cette étude. 


II 

Au point de départ s’impose une définition de travail de ce que 
Thomas d’Aquin dénommerait des « valeurs ». Dans la perspective de 
son œuvre, les valeurs « ne sont rien d’autre que les êtres dans leur 
capacité de satisfaire les besoins, les désirs, et les attitudes d’autres 
êtres » 8 . Description assez large, rendant possible la constitution d’un 
ordre, d’une hiérarchie entre les valeurs ; — description assez nette 
qui déjà indique la polarité essentielle des valeurs. Car celles-ci appa¬ 
raissent comme des relations, des /apports entre sujets et objets : sujets 
dont les tendances appellent un achèvement, une valorisation ; objets 
dont la nature est capable de combler cet appel, en d’autres termes, 
de valoriser ; sujets conscients de n’atteindre leur plein essor vital que 
par la visée et la conquête d’objets privilégiés, indispensables à un 
tel développement. Reste à savoir si l’approche thomiste des valeurs 
illustre et détermine, en fait, cette notion préalable des valeurs. 

III 

I /être est l’objet premier et familier de l’intelligence humaine, car 
l’être est incorporé aux choses sensibles, et c’est bien ainsi que nous 
le concevons d’abord, comme enraciné en toute expérience même pri¬ 
mitive du réel. L’être comme tel est l’objet propre de l’intelligence méta¬ 
physicienne, car c’est bien là l’intuition authentique de cette intelli¬ 
gence qui voit soudain surgir à l’horizon du monde cette réalité, à la 
fois une et multiple, à laquelle toujours le même nom s’impose, mais 
dont on ne sait ce qu’il faut le plus admirer, l’infinie diversité ou la 
féconde et constante unité. 

Cette révélation première est au point de départ du travail de la 
métaphysique. Il s’agit ensuite de pénétrer par l’analyse rationnelle 
le contenu si riche de l’intuition de l’être. Et puisque le philosophe 
est avant tout l’ami de l’ordre (sapientis est or dinar e), il s’agit prin¬ 
cipalement de poursuivre une enquête dont le but est de coordonner 
dans l’être et par réduction à l’être l'unité et la diversité si étonnante 
des êtres. C’est ainsi que par influence réciproque l’analyse rationnelle 

7. Cf. E. Bréhier, La philosophie et son passé, p. 40-43, Paris, Presses Universitaires 
de France, 1940, — cité par M.-D. Chenu, O.P., Introduction à l'étude de saint Thomas 
d'Aquin, p. 169, Montréal, Institut d’Etudes Médiévales ; Paris, J. Vrin, 1950. 

8. Carlo Giacon, Il movimento di Gallarata (I dieci convegni dal 1945 al 1954), p. 90, 
Padova, CED AM, 1955. — « I valori, che non sono altro che gli esseri nelle lora capa¬ 
cité di soddisfare esigenze, desideri et attitudini di altri esseri. » 
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fonde et prolonge l'intuition métaphysique et que celle-ci assure les 
démarches de l’analyse 9 . 

Encore une fois, aucune réalité n’est fermée à l’être, aucune nature 
ne lui est étrangère ! L'analyse métaphysique aboutit, en somme, à 
expliciter, à poser nettement devant l’esprit, tel ou tel mode de l'être 
que le nom d’être lui-même n’éveille pas de prime abord. 

Du côté de la diversité des êtres, l’analyse découvre les « catégories », 
sorte de division de l’être indivisible, puisque partout répandu dans 
le monde de notre expérience. Catégories qui tendent plutôt à expri¬ 
mer pour l'esprit les degrés divers de l’être, « les modes déterminés 
de l’être fondés sur l’essence même des choses » : catégorie de la sub¬ 
stance, catégories des accidents. 

Mais c’est face à Yunité profonde et irréductible de l’être que l’ana¬ 
lyse découvre les aspects les plus intéressants pour une philosophie 
des valeurs. Je veux parler de la découverte des « transcendentaux », 
de ces expressions de l’être qui sans marquer une division des êtres 
selon leur degré et leur modalité spéciale (comme dans les catégories), 
se rencontrent partout dans le champ immense de l’être. Aspects géné¬ 
raux et inséparables de l'être, universels comme lui, puisque les trans¬ 
cendentaux ne peuvent se classer dans aucune des catégories, en aucune 
des divisions spéciales de l’être, mais se décèlent en tout être sans 
exception, imbibent à fond tout le réel, comme une « surabondance » 
de l'être, et cependant ne sont pas exprimés par le nom d’être. 

Parmi ces transcendentaux, je ne retiens, pour notre propos qui est 
l’aspect ontologique des valeurs, que le vrai, le bien , le beau. Mais voici 
qu’apparaît une nouvelle donnée ontologique, celle d’une chose qui par 
nature est capable de rencontre (convenue) , de correspondance, de syn¬ 
tonisation avec l’ensemble de l'être et des êtres. Vous avez reconnu 
l’âme, que déjà Aristote décrivait comme une sorte de carrefour de 
l’être, — « Yâme est, en un sens, tous les êtres » 10 , grâce au mystère 
de l’intentionnalité de la connaissance et de l’amour. Il va sans dire 
que c'est Y âme humaine qui atteindra, parmi les êtres de notre expé¬ 
rience, la perfection de cette correspondance à l’être. Aussi l'Aquinate 
y voit-il l’image la plus approchée de Dieu, ici-bas, puisque l'âme hu¬ 
maine accède déjà à une sorte d’infinité, étant ouverte sur l’infinité 
de l’être que Dieu renferme en l'unité de sa nature 11 . 

Correspondance, d’abord, de l’être à Y appétit, qui s’exprime sous le 
nom de bien. Car le bien est comme la référence fondamentale de tout 
être à l’âme : son rôle principal est de perfectionner la tendance du 
désir et de l’amour, car le bien est le terme, l’achèvement, la fin de 
cette tendance. Et c'est pour le bien un rôle secondaire de s’offrir comme 
moyen ou instrument de conquête d’une fin. Voilà pourquoi le bien 
se définit : « ce que, chacune pour sa part, toutes choses désirent 12 . » 


9. Cf. J. Maritain, Sept leçons sur l'être et les premiers principes de la raison spécu¬ 
lative, p. 64, Paris, Téqui, s.d. 

10. III De Anima , 8, 431 b 21. 

11. Cf. De Veritate, q. 2, a. 2. 

12. I Ethic. 1, 1094 a 2, trad. J. Maritain, op. cit., p. 7 5 - 
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Correspondance, ensuite, de l'être à Y intelligence, qui s'exprime par 
le nom de vrai. Car la connaissance est une assimilation, une adéqua¬ 
tion de l'être à l'intelligence. C'est cette similitude effective entre le 
connaissant et le connu, cette conformité de l’être et de l'intelligence, 
qui est la cause de la connaissance. Et c’est une telle conformité à 
l’être, cette identité de forme que l’on nomme vérité et qui fait de la 
connaissance comme un effet de la vérité. De là ces définitions de la 
vérité, admirables dans leur plénitude, que nous a léguées la tradi¬ 
tion philosophique. Augustin, qui déclare la vérité se fonder sur l’être 
et leur coïncidence dans le réel : « le vrai, c’est ce qui est » ( Solil . II, 
c. 5). Et voici illustrée la notion formelle de vérité dans la classique 
définition : le vrai est « la conformité, l'exactitude, l’égalité entre le 
réel et l’intelligence (Isaac Israeli, c. 850-950). Enfin, Hilaire, pour qui 
le vrai a pour effet de manifester l’être, de le mettre au clair (declara- 
tivum) : c’est l’épiphanie éblouissante de l’être 13 . 

Reste la correspondance de l'être et de l’âme qui s’exprime par le 
nom de beau. Ici, l’enseignement de saint Thomas reste beaucoup plus 
implicite, mais sa pensée se dessine à travers une diversité de textes 
comparatifs qui indiquent que le beau se constitue, en sa notion, par 
une double référence de l’être à la connaissance et à Vappétit. C’est 
pourquoi l’on a pu dire que le beau est « la splendeur de tous les trans- 
cendentaux réunis » 14 , qu’il est comme la plénitude de l’être. Car le 
beau, c'est la perfection de l’être qui s’offre à la contemplation, — or 
la perfection révèle l’affinité du bien et du beau. Le beau, c’est aussi 
une certaine proportion que l’être peut offrir à l’appréhension de la 
connaissance, — or la proportion révèle l’affinité de l’unité de l’être 
avec le beau. Enfin, le beau, c’est le resplendissement de l’être face 
à la vertu de connaissance, — or cette clarté n’est pas sans rapport 
avec celle du vrai. 

Toutefois, la correspondance de l’être et de l'âme dans le beau ne 
s’arrête pas à la connaissance. Le beau se réfère indirectement à l'appé¬ 
tit. Si la notion de bien n’est pas celle de beau ; s’il appartient au bien 
d’appaiser le désir, le beau appelle la complaisance de l’appétit. De 
là les définitions synthétiques du beau chez saint Thomas : le beau 
est ce qu’il est agréable de connaître ; le beau est ce qui plaît à voir ; 
le beau par son appréhension donne du plaisir. Bref, la référence du 
beau à l’appétit se trouve médiatisée par son ouverture première et 
essentielle à la connaissance 16 . 

13. Cette exégèse est tirée de De Veritate, q. 1, a. 1 ; q. 21, a. 1 ; Sum. Theol. I, 
q. 16, a. 1 ; q. 5, a. 1. 

Ees limites de cette étude restreignent l’enquête au seul domaine de l’homme. 
E’analyse ontologique, pour être complète, devrait être conduite jusqu’à l’âme des bêtes. 
Voir les commentaires d’un ami des bêtes, M. Jean Gautier, s.s., « Intelligence et sur¬ 
vie de l'animal », pp. 295-304, La Revue des Deux Mondes, n° 2, 15 janvier 1959. 

Il faudrait même, à l’aide du principe fondamental de la philosophie thomiste, qu’ « à 
toute forme suit une inclination » (Sum. theol. I, q. 80, a. 1), montrer la source pro¬ 
fonde et universellement jaillissante de la surabondance de l’être. 

14. J. Maritain, Art et Scolastique, note 66, p. 225, Paris, E. Rouart, 1935. 

15. Ees textes les plus pertinents de saint Thomas sont De Divinis Nominibus, c. 4, 
lec. 5 î Sum. Theol. I, q. 5, a. 4, sol. 1 ; I-II, q. 27, a. 1, sol. 3 ; II-II, q. 145, a. 2 ; 
q. 180, a. 2, sol. 3. 
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Remarquons que cette sorte de déduction des transcendent aux n’est 
pas un simple jeu verbal. Il n’est pas ici question de pure synonymie. 
Car s’il y a rencontre et identité dans le réel entre l’être et les transcen¬ 
dent aux, il existe entre eux une diversité notionnelle indubitable. De 
là la formule célèbre de la convertibilité de l’être et de ses propriétés 
transcendentales. Le vrai, le bien, le beau ne peuvent ajouter à l’être 
que des relations dites de raison. Comme toute relation, ils dénotent 
une certaine dépendance, et ici une dépendance indiscutable : non pas 
de l’être à l’égard de l’âme, en particulier de l’âme humaine, mais bien 
plutôt une dépendance de l’âme vis-à-vis de l’être. Nous rencontrons 
ici ces cas remarquables des rapports de mesure et de mesuré, de per- 
fectif et de perfectible, par lesquels se définissent la connaissance et 
les savoirs ; l’amour, le désir et l’agir ; en général, tout l’ordre de l’in¬ 
tentionnalité spéculative ou pratique 16 . 

Cette diversité notionnelle de l’être et des transcendentaux apparaît 
davantage lorsque l’on essaie d’établir la hiérarchie ou l’ordre des pro¬ 
priétés de l’être. Car il existe une liaison ou continuité naturelle du 
bien, du vrai et du beau dont l’analyse fournit les bases ontologiques 
de ce que l’on nomme aujourd’hui Y échelle des valeurs. 

C’est autour de la notion de perfection commune à la triade, — puisque 
bien, vrai et beau apparaissent comme des perfections de l’affectivité 
ou de la connaissance, — que s’organise cette liaison hiérarchique. 
Considérés en leur nature de perfection , le bien présuppose le vrai, le 
beau présuppose à la fois le vrai et le bien, — comme l’affectivité, 
en général, procède de la connaissance ; comme l’intuition affective 
est au confluent du vrai et du bien. La priorité rationnelle ou logique 
va donc du vrai au bien, et de ceux-ci au beau. 

Mais vue d’un autre angle, du côté des puissances de l’âme dont 
ils sont les perfections, la hiérarchie naturelle des transcendentaux 
s’établit du bien au vrai, et, quant au beau, sa nature plus complexe 
lui maintient la position mitoyenne que nous lui avons déjà reconnue. 
Ainsi, la perfection du bien a plus d’universalité effective que celle 
du vrai, car le bien est une perfection de tous les êtres de la nature, 
tandis que le vrai n’est le partage que des êtres pourvus de connais¬ 
sance. Aussi tout être désire-t-il le bien, mais tout être ne peut 
saisir le vrai. Et pour le beau, lui aussi est le partage de tous les 
êtres de la nature, puisque « le beau et le bien, considérés dans leur 
sujet, coïncident... de là vient que le bien est loué comme beau et qu’il 
l’est en effet ». Mais le beau ne sera quand même perçu (et de ce côté 
il partage le caractère du vrai) que par les êtres doués de connaissance. 

Cette communication hiérarchique des valeurs ontologiques du bien, 
du vrai et du beau, leur unité fondamentale dans l’être, expliquent 
le sens profond d’expressions si courantes sous la plume de saint Tho- 


Pour la «chasse » à la définition du beau, l’étude de J. Aumann, O.P., De pulchri- 
tudine, inquisitio philosophico-theologica, pp. 40-56, Valencia, Tipografia moderna, s.d. 
(c. 1952), fournit l’inventaire et la discussion des textes thomistes sur le beau. 

16. Cf. De Veritate, q. 21, a. 1, a. 2 ; V Metaph. lec. 17, n 08 1003-1004 ; 1026-1029 ; 
X Metaph. lec. 8, n° 2088 ; Sum. Theol. I, q. 5, a. 1. 
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mas : « le vrai est un certain bien », — « le bien est loué comme beau », 

— « le bien et l'être sont convertibles », — « de même que le bien est 
identique à l'être, ainsi le vrai », etc. Et c'est peut-être par une intui¬ 
tion confuse du sens commun sur l'ordre et la hiérarchie de ces réali- 
lés ontologiques que, lentement, s'est élaborée la conception d'un cer¬ 
tain type idéal de l'homme, celui qui reflète le kalosk' agathos chez les 
Grecs ; l'honnête homme français du xvn e siècle, le gentleman anglais 
du xvm e 17 . 

C’est qu'en effet nous devons reconnaître comme une particulari¬ 
sation dans l’ordre proprement humain, des valeurs ontologiques qui 
demeurent coextensives à l'ordre universel de l'être. Saint Thomas 
lui-même nous invite à distinguer entre la vérité commune ou onto¬ 
logique et les vérités particulières ; de même, il existe des bontés par¬ 
ticulières qui sont des divisions de l’être 18 . Il nous faut donc cerner, 
maintenant, l’ordre des valeurs proprement humaines : les valeurs de 
vérité, les valeurs de l'ordre moral, les valeurs de l'ordre esthétique 19 . 
Remarque cardinale : dans la vision du monde de saint Thomas, les 
valeurs descendent de l'intelligence et de la volonté de Dieu créateur, 
dans le monde universel de la création — avant de prendre une forme 
spéciale, de se réfracter dans l’intelligence et l'appétit de l'homme. 
« Ce qui a fait dire à saint Augustin : Dieu a créé les choses deux fois, 
une fois en elles-mêmes, une fois dans les intelligences 20 . » C’est pour¬ 
quoi, à la question : où trouver la vérité ? où trouver le bien ? où trou¬ 
ver le beau ? la première et ultime réponse sera toujours : en Dieu ! 

— la seconde et non moins fondamentale : dans l'être ! 21 

Cet ordre une fois affirmé, les valeurs exclusivement humaines appa¬ 
raîtront dans une perspective plus réaliste. D'abord, les valeurs de 
vérité se rencontreront dans la connaissance humaine. 

Il est remarquable à quel point l’Aquinate possède un sens aigu 
de l'unité de la personne et celui de la continuité de la vie de l'esprit, 
d’une part ; et, d’autre part, une vision nette de l’orientation diver¬ 
gente, pour l’intelligence, de la spéculation et de la pratique. S'agit-il 
de contemplation ? de spéculation ? c’est vers les choses que l’intel¬ 
ligence doit se tourner, car ce sont elles qui « sont capables par nature 
de faire naître une estimation vraie ou fausse » 22 . Et c'est dans l'opé¬ 
ration du jugement que l'esprit connaît alors la vérité. Comme on l'a 
décrit, il y a « trois faits qu’il ne faut pas confondre : connaître les 
choses ; être vrai en réflétant correctement les choses ; connaître le 


17. Cf. De Veritate, q. 21, a. 3 ; q. 21, a. 2 ; Sum. Theol., I, q. 5, a. 4 et sol. 1 ; 
q. 16, a. 3, a. 4 et sol. 1. 

18. Cf. Sum. Theol. I, q. 16, a. 4, sol. 3 ; De Veritate, q. 21, a. 2, sol. 6 et 8. 

19. Cf. J. Maritain, Neuf leçons sur les notions premières de la philosophie morale, 
pp. 61 ss., Paris, P. Téqui, 1951. 

20. A.-D. Sertillanges, O.P., Dieu, tome 2 (trad. Svm. Theol. I, q. 12-17), note 160, 
p. 365, Paris, Desclée & Cie, 1926. 

21. Pour le vrai : ci. Sum. Theol. I, q. 16, a. 1, a. 3, a. 5 ; I Periherm., lec. 3 ; De 
Veritate, q. 1, a. 2. — Pour le bien : cf. Sum. Theol. I, q. 6 ; De Veritate, q. 21. —- 
Pour le beau : cf. Super Dionys. De Divinis Nominibus, c. 4, lec. 5 et 6. 

22. I Periherm. lec. 3, n° 7. 
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vrai » 23 . Si les sens, déjà, en tant que ministres de l’intelligence intui¬ 
tive ; si l’intuition, elle-même ordonnée au jugement, connaissent les 
choses et sont vrais, parce qu’ils reflètent correctement les choses, ce 
n’est pourtant que dans l’acte du jugement que l’esprit connaît la 
vérité. Car dans le jugement l’esprit « attribue à la chose une forme 
d’existence semblable à la forme de connaissance qu’il en a extraite », 
— l’esprit possède réellement en propre une qualité qui correspond 
et qu’il peut égaler au réel extramental 24 . S’agit-il de pratique ? c’est 
vers elle-même que l’intelligence se tourne alors, car c’est elle qui de¬ 
vient la mesure de l’œuvre pratique à poser dans l’existence. Et c’est 
encore dans un acte de jugement que l’esprit reconnaît la correspon¬ 
dance de l’œuvre au plan effectif, à la direction qui lui ont été assi¬ 
gnés. Enfin, s’agit-il du langage ? l’Aquinate y décèle la présence de 
la vérité, mais par mode de signe et de substitut, puisque la proposi¬ 
tion est le signe du jugement et que l’homme est capable de choisir 
son discours en conformité à son jugement 25 . 

L’intelligence humaine qui révèle par son regard sur l’être les valeurs 
de vérité, assure du même coup la rencontre de la volonté et des valeurs 
éthiques. C’est un principe constant du thomisme que l’ordre de la 
nature est antérieur à l’ordre moral, que celui-ci présuppose celui-là. 
Et en déposant au cœur de l’être un amour radical de son bien et de 
sa perfection, en ne refusant à aucun être ce désir foncier, le Créateur 
a quand même diversifié cet amour selon la diversité des natures. 
Chez l’homme apparaît une tendance volontaire, une inclination con¬ 
sécutive à un libre jugement, inclination et jugement qui sont les 
principes d’édification de l’être moral de l’homme 26 . 

L’existence morale s’organise donc autour de deux pôles. D’une 
part, l’épanouissement total de la vie humaine en ses exigences na¬ 
tives ; d’autre part, la conquête ordonnée d’un tei bien qui ne sera 
proprement humain qu’en autant qu’il sera pénétré de raison et de 
liberté 27 . 

C’est à la conjonction, pour ainsi dire, des valeurs de vérité et des 
valeurs éthiques que se dévoilent les valeurs esthétiques. J’ai déjà relevé 
la profonde affinité du beau avec le bien et le vrai. Mais loin de moi 
la pensée de confondre ces valeurs. Je veux rappeler que le beau est 


23. A.-D. Sertillanges, O.P., op. cit ., note 157, p. 364. 

24. Sum. Theol. I, q. 16, a. 2. — Cf. De Veritate, q. 1, a. 2, a. 3, a. 9 ; I Periherm., 
lee. 3, n 08 7, 9. 

25. Cf. I Periherm., lec. 3, n 08 9, 11 ; De Veritate, q. 1, a. 3. 

26. Cf. Sum. Theol. I, q. 60, a. 1 ; I-II, q. 26, a. 1 et sol. 3 ; Q.D. De correctione 

fraterna, I, a. 1, sol. 5. 

27. Cf. Sum. Theol. I, q. 5, a. 4, sol. 3 ; q. 48, a. 6 ; II-II, q. 19, a. 11 ; I-II, q. 17, 
a. 9, sol. 2. 

Cf. J. Maritain, op. cit., p. 31 ss. 

Cf. A. Mansion, L'Eudémonisme aristotélicien et la morale thomiste, extrait de Xenia 
Thomistica, Rome, Imprimerie Polyglotte Vaticane. 1924. 

Pour la synthèse de la conception thomiste de la morale, voir H.-D. Noble, O.P., 

Synthèse de la doctrine morale de saint Thomas d'Aquin, p. 376-416, La Vie spirituelle, 

VIII, n° 4, juillet 1923. — G.C. Reilly, O.P., The Dynamics of Moral conduct, pp. 284- 
303, in PhilosophicalStudies in honor oftheVery. Rev. Ignatius Smith, O.P.,ed. J.K. Ryan, 
Westminster, Maryland, The Newman Press, 1952. 
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à la fois le fruit savoureux d’une connaissance intuitive et un messa¬ 
ger de joie. Pour l’homme, — cette synthèse de matière et d’esprit, 
ni ange ni bête, — la beauté esthétique relève de l’univers de la per¬ 
ception sensible, c’est la beauté qui lui est immédiatement propor¬ 
tionnée. Mais de cette beauté sensible qui lui est connaturelle, voici 
que par les lois d’une mystérieuse analogie, l’homme s’élève jusqu'à 
la perception de la beauté spirituelle, beauté de l’activité scientifique 
ou de la pratique morale, Car la beauté ontologique se diversifie à 
l’infini, des êtres de la nature à l’esprit de l’homme ; de sa vie contem¬ 
plative à sa vie affective. Et cette sorte de continuité vitale de la beauté, 
de la beauté esthétique à la beauté spirituelle, éveille au cœur de 
l’homme de merveilleuses correspondances : merveilleuses parce qu’elles 
émanent toutes des « secrets de l’être qui s’irradie dans l’intelligence ». 
Aussi, a-t-on remarqué avec justesse qu’en définissant le beau par 
« l’éclat ou le resplendissement de la forme ou de l’être », les anciens 
le définissaient « du même coup par l’éclat d’un mystère » 28 . 

Le mystère de l’être, son infinie richesse, son analogie profonde, 
tel est, en effet, le fondement ontologique des valeurs en philosophie 
thomiste. L'approche originelle des valeurs est donc d’un réalisme 
objectif que d’aucuns pourront trouver impénitent. C’est à ce prix, 
toutefois, que se trouvent sauvegardées les valeurs : la vérité, le bien, 
le beau ne seront vécus par l’homme en leur authenticité ; ils échap¬ 
peront à la disperson de la subjectivité qu’en autant que celle-ci accep¬ 
tera la primauté de l’être sur la connaissance et l’amour. Mais une 
fois reconnus les droits de l’ontologie, le thomisme possède une doc¬ 
trine également capable de satisfaire aux exigences de la subjectivité 
Et c’est ainsi que je suis amené à traiter de la psychologie thomiste des 
valeurs. 


IV 

En thomisme authentique, il existe une expérience naturelle, pré¬ 
scientifique et préphilosophique de la vérité. C’est l’expérience de l’in¬ 
telligence spontanée et primitive, répondant à la tendance ou à l’in¬ 
clination fondamentale, que possède toute chose, à achever sa per¬ 
fection native 29 . L'intelligence est douée, en effet, d’une activité ori¬ 
ginelle dite d’intuition (intuitus) zo , qui lui fournit, dans une expé¬ 
rience absolument première, la connaissance de Vêtre au concret. Con¬ 
naissance encore vague et confuse, sans doute, mais que par un long 
travail d’analyse, de synthèse, de comparaison, au contact de la diver¬ 
sité des choses du monde sensible, l’intelhgence élabore et enrichit 


28. J. Maritain, Art et Scolastique , p. 45 ; cf. ibid., pp. 225-226, textes thomistes 
sur la beauté et la délectation spirituelle ; id., Creative Intuition in Art and Poetry, 
PP- 123-128 (Meridian Books), New-York, The Noonday Press, 1955 ; id., Neuj leçons ..., 
pp. 63-66. 

29. Cf. Sum. Theol. , I, q. 60, a. 1. 

30. Cf. De Veritate, q. 15, a. 1, sol. 7 î Sum. Theol., II-II, q. 8, a. 1. — Cf. R. Gar- 
rigou-Eagrange, O.P., Le Sens Commun , p. 16, 22, Nvlle ed. rev. et augm., Paris, 
Desclée de Brouwer, 1936. 
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progressivement 31 . Mais cette intuition de l’être est bien au principe 
ou le principe premier de cette première activité, puisque « l’esprit ne 
peut rien concevoir en cette première opération sans se référer à l’être » 32 . 

Mais dans la seconde opération de l’esprit, le jugement, l’intelligence 
possède, là encore, un premier principe d’intellection et de référence, 
à savoir, le principe de non-contradiction. Ce principe premier est en 
continuité avec celui de l’être et aucun jugement ultérieur n’est pos¬ 
sible sans l’intelligence de ce principe ou de ce jugement fondamen¬ 
tal : « Il est impossible pour une chose d’exister et de ne pas exister 
en même temps 33 . » 

Voici donc que la vie de l’esprit est fondée toute entière sur deux prin¬ 
cipes inébranlables : celui de l’être et celui du premier jugement fondé 
sur l’être, la non-contradiction. Et du même coup, en ce premier de 
tous les jugements, l’esprit entre en possession de la vérité primordiale, 
de la clef de voûte de l'édifice de toute connaissance : ce qui est ne 
peut en même temps ne pas être 34 . 

Cette intuition première de l’être, ce jugement premier sur l’être 
sont eux-mêmes introduits dans un processus psychologique qui met 
en relief la continuité des sens à l’intelligence en cette expérience natu¬ 
relle et spontanée de la vérité. Processus qui n’est autre que l’instru¬ 
ment d’élaboration des vérités particulières aux diverses disciplines : 
science et philosophie, art et technique. L,a description de ce proces¬ 
sus nous est donnée en des pages qui constituent des haut-lieux de la 
pensée thomiste. On la trouve à la toute première leçon du Commen¬ 
taire de saint Thomas sur les Métaphysiques d'Aristote, et au chapitre 
final de son Exposé des Seconds Analytiques zs . 

Aux Métaphysiques , s’attachant à décrire les origines des arts et des 
techniques, des savoirs pratiques, l’Aquinate, à la suite d’Aristote, 
dévoile le rôle capital joué par une fonction de la sensibilité interne 
— qu’il nomme du nom suggestif de « cogitative », — dans l’élabora¬ 
tion de ces jugements du sens, de ces cheminements quasi raisonnés 
qui préparent, par des schèmes concrets ou synthèses sensibles, la 
montée de l’esprit vers l’universel ou les règles générales de l’activité 
pratique. C’est là une « expérience », un procédé original d’observation 
et d’expérimentation, d’où se dégage 1’ « induction » des lois de tout 
art et de toute technique 36 . Ainsi donc, au plan de l'action, se diffé¬ 
rencient nettement le savoir purement empirique et le savoir raisonné. 
Si tous deux débouchent sur l’individuel, toutefois l’efficacité de l’art 
et de la technique dépasse celle de la connaissance purement empi- 


31. Cf. Sum. Theol., I, q. 85, a. 3. 

32. IV Metaph., lec. 6, n° 605. 

33. Ibid. ; cf. C. Gentil., II, c. 83 ; Sum. Theol., I-II, q. 51, a. 1 ; q. 94, a. 2 ; R. Gar- 
rigou-Lagrange, O.P., op. cit., pp. 101-103. 

34. Il est remarquable que les développements contemporains de la logique formelle 
elle-même ne peuvent échapper au problème de cette première de toutes les proposi¬ 
tions. Cf. M.-E. Roure, Logique et métalogique, Lyon-Paris, E. Vitte, 1957. 

35. Cf. I Metaph., 1, 980 a 22-982 a 3, et iec. 1 ; II Post. Analyt., 19, 92 b 17-100 b 
17, et lec. 20. 

36. Ct. I Metaph., lec. 1, n 0> 15, 1 7 , 18. 
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rique, ne. fut-ce que par ce pouvoir d invention, de renouvellement et 
d auto-critique qui lui est inhérent 37 . Et c'est de la sorte que les valeurs 
pratiques de la vérité surgissent devant la raison subjective qui se 
voit en plein prolongement de l’expérience sensible. 

Toutefois, renseignement des Seconds Analytiques me semble encore 
plus riche de révélation, car l’Aquinate atteint le cœur du problème 
de l’universel et de la science en toute son amplitude : pratique ou théo¬ 
rique, technique ou spéculative. Car c’est là que 1’ « expérience » ou 
le jugement du sens ou encore cette raison particulière de la « cogita- 
tive » apparaît nettement au principe non seulement des sciences pra¬ 
tiques ou des arts et techniques, mais aussi des sciences spéculatives. 
Ea distinction y est clairement marquée, et dans les deux cas ce 
n’est pas un « a priori » de la raison (E. Kant), ce n’est pas un procédé 
illusoire de suppléance (G. Berkeley), ce n’est pas une pure accoutu¬ 
mance (D. Hume), — non, c’est bien un « habitus », une qualité natu¬ 
relle et vitale acquise par la raison à partir des sens et de la mémoire, 
qui se rencontre à 1 origine du développement de toutes les conclusions 
de toutes les sciences : ce qu’en vocabulaire thomiste l’on appelle Y ha¬ 
bitus des premiers principes 38 . 

De la notion confuse de l’être, au premier éveil de l’intelligence, la 
connaissance se différencie donc et se développe sur le plan multiple 
des êtres particularisés. Il y a pour elle un premier connu en lequel 
se résolvent ou s’analysent tous les autres objets de connaissance. Il 
y } a chaque niveau de la connaissance, un premier universel servant 
d amorce et de direction à l’orientation de tous les autres 39 . Et comme 
fondement radical de tout ce processus, il y a la continuité nécessaire 
du sens à l’intelligence, du singulier à l’universel, qui se ramifie de 
l’espèce au genre prochain jusqu’au genre supérieur. Et comme moteur 
principal, il y a le procédé d 'induction qui fournit ainsi les principes 
premiers des sciences, des arts et des techniques 40 . Ainsi se trouvent 
assurées, du côté de la subjectivité, les valeurs premières et fondamen¬ 
tales de vérité : celles des principes indémontrables, assises inébran¬ 
lables des sciences ou des vérités démontrées 41 . On comprend alors le 
sens profond de cette réflexion de Thomas d’Aquin : « la raison se ré¬ 
fère à l’intelligence comme à son principe et à son terme. Comme à 
son principe, car l’esprit humain ne pourrait discourir d’un objet à 
un autre sans accepter, au point de départ, une première et simple 
vérité, celle que lui apporte l’intelligence des principes. Comme à son 
terme, car le discours de la raison n’arriverait à rien de certain, sans 
1 examen de ses conclusions à la lumière de principes premiers qui 
lui servent de vérification. L intelligence est donc au principe de la 
raison, dans la voie de la recherche ou de l’invention ; elle est au terme 
de la raison, dans la voie du jugement ou de la confirmation » 42 . 

37 . Cf. ibid., n 0B 20-30. 

38. Cf. II Post Analyt., lec. 20, n 08 11-12 (ed. Léonine). 

39 - Cf. ibid., n° 13. 

40. Cf. ibid., n° 14 ; Sum. Theol., q. 85, a. 3. 

41. Cf. ibid., lec. 20, n° 15. 

42. De Veritate, q. 15, a. 1. 
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En abordant le domaine de Y expérience éthique , nous retrouvons, 
sans doute, les idées fondamentales que nous venons d’analyser à pro¬ 
pos de l’expérience de la vérité. Mais au plan de la pratique, combien 
vitale cette expérience éthique ! C’est le comportement spécifique de 
la personne humaine, comme telle, tout son style de vie qui est en 
cause. L’homme y apparaît comme un créateur de valeurs, mais dans 
un sens réaliste qu’il faut préciser. La liberté de l’homme, en effet, 
se trouve engagée dans le courant d’une activité personnelle et sociale 
à laquelle renoncer équivaut à une aliénation tragique de son être 
authentique. L’homme ne peut se fuir soi-même impunément. Mais il 
n’est pas « condamné à la liberté » (J.-P. Sartre). Si l’expression de 
l’homme dans le monde, si le bonheur ou le malheur de la conscience 
dépend de son choix, de son « pari » (Pascal), ce choix de sa liberté 
ne se prononce pas dans les ténèbres de l’esprit. D’un côté, le champ 
des activités et la diversité de leur objet ; de l’autre, les tendances 
certaines de la nature rationnelle ; enfin, des objets à la raison, l’attrac¬ 
tion dominante de la destinée ou du devenir authentique de l’homme : 
tels sont en effet les points cardinaux de la liberté. Etre humain et 
être moral, c’est une seule et même chose, nous dit saint Thomas. Etre 
humain, c’est être à la recherche délibérée d’un bien, d’une fin adé¬ 
quate à nos tendances. Ce bien, cette fin, ils sont, en dernier ressort, 
consubstantiels à ma raison. Par eux, je m’accomplis dans mon exis¬ 
tence proprement humaine, et immenses m’apparaissent les dimensions 
de l’homme, puisque mon existence est ouverte sur Dieu lui-même, 
bien, fin, destinée suprême 43 . 

Or il existe une expérience éthique, pré-scientifique et pré-philo¬ 
sophique qui m’apparaît se manifester sur trois stratifications, trois 
étagements de l’agir de l’homme. D’abord une expérience morale net¬ 
tement conceptuelle, dont l’analogue se rencontre dans l’expérience de 
la vérité. De même que l’intelligence spéculative se fonde sur le prin¬ 
cipe de l’être et de la non-contradiction, ainsi la raison pratique, toute 
orientée vers l’action, trouve, dès ses premières rencontres avec l’expé¬ 
rience sensible, deux principes directeurs. Le premier, celui de l’intui¬ 
tion intellectuelle : le bien , « premier objet de la raison pratique qui 
est ordonnée à l’action (opus), car l’action est en vue d’une fin, et 
une fin, par nature, c’est un bien ». Le second principe, dans l’ordre 
du jugement celui-là, se fonde sur la nature du bien, à savoir, « le bien 
est ce que tout être désire ». Mais jusqu’ici, nous sommes encore au 
plan général de la pratique. Il existe un bien humain que l’intuition 
découvre dans l’expérience des inclinations naturelles de l’homme comme 
tel, — ce bien que l’on décrit, en vocabulaire technique, sous le nom 
de bien honnête, de bien pleinement conforme aux tendances origi¬ 
nales de l’homme. Ce premier principe de l’intuition sur le plan moral 
vient fonder le principe premier du jugement sur ce même pian : « il 
faut faire le bien, il faut éviter le mal. » Et guidée par ces principes 

43 Cf. Sutn. Theol ., I-T q i, a. 2, 3, 4 ; q. 18, a. 5 ; De Divinis Nominibus, c. 4» 
lec. 22 ; J. Maritain, Neuf leçons..., pp. 31-40. 
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fondamentaux de l'intuition et du jugement, la science morale philo¬ 
sophique est en mesure de se constituer, d'expliciter, en res conclu¬ 
sions, toutes les exigences de l'agir moral de l'homme, en toutes ses 
dimensions, personnelles ou sociales 44 . 

Cette brève esquisse qui pourra à certains sembler trop conceptua¬ 
lisée, ne prétend pas, toutefois, laisser dans l’ombre le fait capital que, 
dans la pratique, l'intelligence n’est pas seule engagée. La pratique, 
en effet, plus encore que la spéculation, engage vitalement toute la 
personne. La raison est dite pratique lorsqu'elle se penche sur l’en¬ 
semble des fonctions de l'homme, lorsqu’elle dirige l'activité des autres 
facultés humaines : volonté, imagination, mémoire, affectivité, — lors¬ 
qu’elle acquiert, de ce fait, une sorte d’extension de sa nature lui per¬ 
mettant de pénétrer de spiritualité et d’élever au niveau spécifique¬ 
ment humain même les fonctions que l'homme partage avec l’animal. 
Et c’est ce qui apparaît nettement dans une seconde expérience éthique 
qui, elle, engage à fond l'affectivité proprement dite et constitue le 
premier sous-bassement de toute expérience morale. 

Saint Thomas sait fort bien qu’il existe dans l’homme une connais¬ 
sance dite par connaturalité. Il multiplie les dénominations pour essayer 
de nous faire saisir l’originalité de ce mode de savoir qui n'est plus 
proprement de l’ordre du discours rationnel ou de la recherche dis¬ 
cursive ; mais qui suppose la mobilisation cachée des puissances affec¬ 
tives, volonté et tendances sensibles. Ainsi, cette sorte de connaissance 
non-conceptuelle est décrite tout à tour par les termes de connaissance 
instinctive , affective , par mode d'inclination , par affinité , par voie de 
volonté , par amour , etc. 45 . Or cette expérience originale, dans le domaine 
de l’éthique, apparaît clairement chez tout homme fidèle à la voix, à 
l’appel profond de sa nature. Chez lui, s’amorcent, en effet, les pre¬ 
mières dispositions vertueuses qui en se développant se stabilisent en 
vertus naturelles qui deviennent la règle sûre de sa vie morale. « L’homme 
vertueux est la mesure et la règle des actes humains », écrit saint Thomas 
en reprenant l’enseignement des Ethiques d'Aristote 46 . Et c’est pour¬ 
quoi nous sommes souvent surpris de certaines conduites humaines, 
qui, malgré une connaissance morale rudimentaire, manifestent des 
réflexes moraux admirables : voici une personne, disons-nous, qui pos¬ 
sède un sens inné de la prudence, de la justice, de la pudeur... Il semble 
alors exister une sorte de sympathie, d’union intime, de similitude, 
de participation entre la personne et l’exigence vertueuse. Identifica¬ 
tion qui explique alors la rectitude merveilleuse du jugement moral : non 
pas qu’il soit toujours possible de justifier, de légitimer de semblables 
jugements ; on est ici en face d’évidences ou de convenances ou de 
raisons que la raison elle-même est souvent impuissante à connaître 47 . 


44. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 18, a. 1, a. 2 ; q. 94, a. 2 ; I, q. 79, a. 12. 

45. Cf. F. Marin-Sola, O.P., L'Evolution homogène du dogme catholique, vol. 1 c. 4 
sec. 5, p. 363, Fribourg, Œuvre de Saint-Paul, 1924, cité par J. Aumann, op. cit note 4/ 

p. 68. 

46. Sum. Theol., I, q. 1, a. 6, sol. 3 ; X Ethic., 5, 1176 a 17. 

47. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 95, a. 2, sol ; II-II, q. 9, a. 1, sol. 1 ; q. 45 a 4 • 

J. Maritain, Neuf leçons..., pp. 47-54 ; Créa, r Intuition..., p. 85. 
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Mais je crois que nous devons atteindre une troisième strate, la 
strate radicale, pour expliquer plus avant l’expérience éthique natu¬ 
relle. Dans la perspective thomiste, il existe en tout être, nature ou 
fonction, une tendance ou inclination foncière, un appétit naturel qui 
s'achève, chez l’animal, en une tendance affective ou « passionnelle », 
— chez l’homme, en une tendance spirituelle ou volontaire 48 . Or, avant 
même tout éveil de ces dernières tendances « intentionnelles », par la 
connaissance ou la rencontre avec l’expérience, l’appétit naturel fon¬ 
damental de la volonté et de l'affectivité constitue, par lui-même, un 
dynamisme, une sorte d’instinct vital qui déjà justifie, à sa racine, 
l’accord de l’être humain et des valeurs éthiques. C’est en effet dans 
les profondeurs de l’âme, sous l’activation primordiale et mystérieuse 
de l’intelligence 49 , que s’orchestre, en quelque sorte, toute la vie de 
l’esprit, dont l’apparition sur la scène de la conscience sera signalée 
dès la rencontre avec l’univers de l’expérience. C’est dans cette per¬ 
spective que doit s’entendre l’enseignement de saint Thomas quand 
il écrit : « Tous les hommes ne possèdent pas les vertus par manière 
d’ « habitus » parfait ; cependant, ils les possèdent comme en germe 
dans leur raison, de telle sorte que celui qui n’est pas vertueux aime 
celui qui l’est, selon que celui-ci répond aux requêtes de la raison natu¬ 
relle 50 . » Et situant la question à la hauteur des principes, saint Thomas 
affirme sans hésitation que « dans les facultés d’appétit il n’y a pas 
d’habitude naturelle à l’état d’ébauche... il n’y a que les principes de 
l’habitude... (parce que) l’inclination à des objets propres, qui constitue, 
semble-t-il, l’ébauche d’une habitude, n’est pas ici 1 affaire d habitude, 
mais se rattache plutôt à Y essence même des puissances » 51 . C est pour¬ 
quoi, affirme-t-il ailleurs, « Y inclination ( naturelle) de la volonté est 
comme un principe actif à l’égard de toute disposition acquise par 
l’exercice dans la partie affective (de l’âme)... Ce sera 1 office de la 
raison, à partir du désir de la fin ultime, d’amener l’homme à accepter 
les actes convenables à cette fin » 52 . 

Cette expérience éthique , saint Thomas la découvre dans la nature 
commune de l’homme : ses affirmations rejoignent un certain consen¬ 
tement général, disons, la coutume moyenne de l’humanité, puisque 
son maître, Aristote, lui enseigne aux Ethiques qu’en matière morale, 
la bonne méthode est de consulter la règle coutumière 53 .^ Mais Thomas 
sait très bien que le comportement moral individuel s’enracine dans 
la personne totale de l’homme, en toutes ses dimensions biologiques, 
affectives, spirituelles. Aussi saint Thomas reconnaît-il que la conduite 
morale ou vertueuse, ses jugements pratiques d’élection, seront favo¬ 
risés, chez les uns, « par leur propre complexion corporelle (qui les pré- 

48. Cf. Sum. Theol., I, q. 80, a. 1 ', De Veritate, q. 22, a. 3. 

49. Cf. C. Gentil., III, c. 45 ; De Anima, a. ^5, sol. 9 ; J- Maritain, Creative-Intuition..., 
p. 73 ; Les Degrés du savoir, note 1, p. 244, Paris, Desclée de Brouwer, 1932. 

50. Sum. Theol., I-II, q. 27, a. 3, sol. 4. 

51. Sum. Theol., I-II, q. 51, a. 1 ; cf. ibid., I-II, q. 63, a. 1. 

52. De Virtutibus, a. 8, article capital sur tout ce problème. 

53. Cf. I Ethic., 7, 1098 b 21, lec. 11, n° 137, ed. Pirotta ; Summ. Theol., I-H, q. 58, 
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disposent) à la chasteté, à la douceur ou à quelque chose de ce genre » 54 . 
D’autres se verront handicapés par leurs dispositions organiques qui, 
rejaillissant sur les facultés de sensibilité, rendront celles-ci plus rebelles 
au service des facultés rationnelles 56 . Le traité des Passions de Vâme 
(I-II, q. 22-48), celui des Vertus morales (I-II, q. 58-60), des Vertus 
cardinales (II-II, q. 47-79 ; 123-178) fournissent de très fines notations 
de psychologie différentielle rudimentaire que saint Thomas ne peut 
s'empêcher d’esquisser. Il sait très bien, aussi, que l’environnement, 
les conditions de vie sociale, son degré d’évolution culturelle, les mœurs 
reçues, le climat physique et le climat de tradition doctrinale, forment 
autant de facteurs favorables ou défavorables à la droite estimation 
des valeurs éthiques : bonté ou malice des actes, finalité de l’agir hu¬ 
main, etc. 66 . Nul doute qu’il accueillerait avidement les données objec- 
tives de la psychologie, de la sociologie et de l’anthropologie contem¬ 
poraines ! 

Bref, un moraliste qui reprend à son compte et si souvent l’axiome 
aristotélicien : « Qualis unusquisque, talis finis videtur ei », « tel un 
chacun, telle la fin lui apparaît », connaît à merveille toutes les com¬ 
plexités du cœur humain. Nos jugements de valeur sont tels que nous 
les voulons ; nous sommes en plein carrefour de la liberté en situation, 
de l’incarnation des valeurs. Nos jugements d’élection sont marqués 
du coin de la subjectivité : leur qualité dépend de la qualité même 
de la personne : à elle d’assumer les grandeurs et les misères de la li¬ 
berté ; à elle d’entendre l’appel authentique de la raison et de devenir 
ce qu’elle est en sa nature foncière, une liberté spirituelle ! 67 

Les mots s’usent très vite et souvent même s’avilissent, mais en 
déteignant, hélas, sur les choses elles-mêmes. Tel est, de nos jours, 
le sort des mots de vérité, de beauté. Les idées alors sont soumises à 
un procédé de rétrécissement dont les cas les plus notoires sont cer¬ 
tainement ceux de l’idée de science et de l’idée de littérature. Et nous 
devons bien reconnaître le même jeu insidieux de ce curieux phéno¬ 
mène dans le cas de l’idée d 'expérience esthétique. 

Qu’est-ce donc que l’expérience esthétique pour saint Thomas ? Ici 
encore, nous devons rappeler que les données doctrinales se présentent 
beaucoup plus à l’état d’implicite que d’explicite. Seul le contexte 
général de l’enseignement thomiste peut nous servir de guide, mais 
de guide sûr, dans la description de l’expérience du beau esthétique. 

Le beau nous est apparu fonder une double relation à la connais¬ 
sance et à l’affectivité. La vision du beau, sa rencontre avec nos fa¬ 
cultés de connaître, entraîne une délectation, un plaisir, une quiétude, 

54. Sutn. Theol., I-II, q. 51, a. 1. 

55. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 63, a. 1. 

56. Cf. I-II, q. 94, a. 3, a. 4, a. 5, a. 6 ; q. 96, a. 2, a. 3 ; A. PLÉ, O.P., Saint Thomas 
d'Aquin et la psychologie des profondeurs, p. 413-415 ; pp. 420, note 80, dans La vie Spi¬ 
rituelle Supplément, n° 19, novembre 1951. 

57. Cf. III Ethic., 7, 1114 b 1, lec. 13 ; Sum. Theol., I, q. 83, a. 1, sol. 5 ; I-II, 
q. 9, a. 2, etc. ; A. Plé, O.P., op. cit., p. 420 et note 79. 
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une joie dans nos facultés de désir 58 . Et cette vision toute pénétrée 
d’affectivité témoigne de la découverte et de l’amour, en l’objet d'expé¬ 
rience, de ces éléments d’intégrité ou de perfection, de proportion ou 
d’harmonie, de clarté ou de splendeur qui constituent le beau 59 . 

Mais quelle est donc cette vision ? La première réponse est évidente, 
si nous pensons que le beau connaturel à l’homme, le beau esthétique, 
doit être de nature sensible. La vision, c’est-à-dire, la connaissance 
reconnue à l’origine de l’expérience esthétique relève donc, en premier 
lieu, de l’activité des sens, et, par excellence, des sens de la vue et de 
l’ouïe. Car « il appartient au beau, dès qu’on le voit ou le connaît, 
d’apaiser le désir. C’est pourquoi les sens les plus intéressés par la 
beauté sont ceux qui connaissent davantage, comme la vue et l’ouïe 
au service de la raison » 60 . Ainsi se manifeste une première proportion 
du beau « au bien-être des sens » (Helmholtz), et saint Thomas en 
trouve la raison profonde dans le fait que les sens sont eux-mêmes, à 
titre de puissance cognitives, un certain logos, « une certaine harmonie 
de structure, qui les rend sensibles « esthétiquement » à ce qui s'accorde 
avec eux par son ordre et sa beauté » 61 . 

Cette vision, toutefois, ne s’arrête pas là : elle s’achève en une con¬ 
naissance intellectuelle, elle est à la fois intuition sensible et intuition 
spirituelle. Car le beau sensible est une propriété de Y être sensible. De 
ce point de vue, le beau est en relation essentielle à l'intelligence, faculté 
de l’être ; et il faut même dire que l’expérience esthétique relève prin¬ 
cipalement de l’intuition de l’intelligence, mais d’une intuition insé¬ 
parable de l’intuition sensible, non seulement à son point d’origine 
— comme en toute connaissance proprement humaine — mais tout 
au long de la durée de cette expérience. Cas remarquable, en effet, 
« l’intelligence et le sens ne faisant qu’un, ou, si l’on peut ainsi parler, 
le sens (devenant) intelligencié » 62 . L’intelligence, aussi, est un certain 
logos : l’éclat, la juste proportion de la chose belle se reflètent jusqu’au 
cœur même de la raison, faculté de lumière et d’ordre harmonieux 63 . 

Or cette vision de la beauté, beauté de la nature ou beauté de l’œuvre 
d’art, se termine à un être sensible, singulier, unique. C’est une véri¬ 
table connaissance, une assimilation du singulier comme tel 64 . C’est 
une connaissance dépassant en plénitude la connaissance abstractive, 
puisque celle-ci est incomplète et imparfaite, atteignant « une forme 
qui à vrai dire existe individuée en une matière corporelle mais non 
pas... en tant qu’elle est en telle matière » 65 . Il faut donc chercher à 
la vision intellectuelle du singulier, même d'ordre esthétique, une jus¬ 
tification dans la théorie générale de la connaissance chez saint Thomas. 

58. Cf. Sum. Theol., I, q. 5, a. 4, sol. 1. 

59. Cf. Sum. Theol., I, q. 39, a. 8. 

60. Sum. Theol., I-II, q. 27, a. 1, sol. 3. 

61. M. Corvez, O.P., Les passions de l'âme (trad. Sum. Theol.), I, note 68, p. 219, 
Paris, Desclée & Cie, 1949 ; cf. Sum. Theol., I, q. 5, a. 4, sol. 1 ; III De Anima, 426 b 
3, lec. 2, n° 598 ; J. Maritain, Art et Scolastique, note 55, p. 209. 

62. J. Maritain, ibid., note 56, p. 212 ; cf. p. 36-39 î J- Aumann, O. P., op. cit., p. 60. 

63. Cf. Sum. Theol., II-II, q. 180, a. 2, sol. 3. 

64. Cf. Sum. Theol., I, q. 5, a. 4, sol. 1. 

65. Sum. Theol., I, q. 85, a. 1 ; cf. ibid., I, q. 84, a. 7. 
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Pour ce dernier, le singulier, l'individuel d'ordre sensible, est l'objet 
d’une connaissance indirecte et réflexive, cela ne fait aucun doute 66 . 
Et l'explication dernière d'une telle connaissance, saint Thomas la 
trouve dans la structure ontologique de l'âme, dans la continuation 
de la sensibilité à l’intelligence. L'esprit peut « s’immiscer » au concret 
matériel, selon l’expression très forte de saint Thomas lui-même. Cette 
rencontre intime du singulier, cette continuité vitale du sens à l’intel¬ 
ligence, s’effectue en deux mouvements de directions opposées. D’abord, 
le mouvement du concret vers l’abstrait, la montée des données sen¬ 
sibles au concept universel : ce qui permet à l’esprit de connaître le 
singulier, grâce à une « certaine réflexion », à une sorte de « regard 
dévié » de l'intelligence vers le point de départ de la connaissance 
abstractive, à savoir les images sensibles dont ont été extraits les con¬ 
cepts. Ensuite, le mouvement de l’esprit lui-même vers les choses, la 
descente à travers la sensibilité, champ des puissances inférieures qui 
demeurent sous la régence de l'esprit : ce qui permet à l'esprit, nous 
dit saint Thomas, « de s’immiscer aux singuliers grâce à la raison par¬ 
ticulière, qui est une puissance de l’individuel, la cogitative de son 
autre nom » 67 . 

C’est donc par l'instrument de la cogitative, puissance aux confins 
de la sensibilité et de l’intelligence 68 , que l’expérience esthétique est 
rendue possible pour l’intelligence. La beauté esthétique est une réalité 
qui fait face à la vision conjuguée des sens et de l’intelligence, comme 
je le disais plus haut. Cette vision est une véritable contemplation, 
une connaissance originale, concrète et réflexive, dont le régime est 
autre que celui de la connaissance spéculative de la vérité, autre que 
celui de la connaissance pratique de la moralité, ou des techniques et 
des arts. Doit-on dire que c’est une connaissance intuitive, échappant 
aux procédés du discours proprement dit ? Saint Thomas, certainement, 
n'en exclut pas la possibilité, lui qui faisant sienne la conception dyo- 
nisienne de l’étagement hiérarchique de l'univers, reconnaît en l’âme, 
dans ses opérations les plus hautes, le pouvoir de connaître la vérité, 
« subitement et sans recherche » 69 . Est-ce à dire que l'expérience esthé¬ 
tique peut se passer de la raison discursive ? Certes non, car l’expé¬ 
rience esthétique s'enracine dans le sol même de l’âme, et, par consé¬ 
quent, avant comme après, dans sa préparation comme dans son appré¬ 
ciation, elle pourra s’appuyer sur tout l’ensemble dispositif des qualités 
sensibles et intellectuelles que l’éducation et l’enseignement, l'expé¬ 
rience et la mémoire y auront implantées 70 . Faut-il même voir dans 
l'expérience esthétique une sorte de saisie expérimentale du réel, ana¬ 
logue à celle que je décrivais à propos de l’expérience morale ? L'ana¬ 
logie est sans doute frappante, il y a connaturalité indéniable entre 
le logos, la structure harmonique ou la proportion naturelle des facultés 

66. Cf. Sum. Theol., I, q. 86, a. 1, a. 3 ; cf. ibid., q. 84, a. 7. 

67. De Veritate, q. 10, a. 6, cité par J. Aumann, O.P., op. cit., p. 65, note 34. 

68. Cf. Cf. III Sent., Dist. 23, q. 2, a. 3. 

69. De Veritate, q. 16, a. 1. 

70. Cf. J. Maritain, Art et Scolastique, note 56, p. 214. 
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de connaissance et celle des éléments reconnus à la beauté sensible. 
Mais il faut bien dire que l’enseignement même de saint Thomas garde, 
en son expression, tout ce qu il y a d’indicible, de saveur mystérieuse, 
dans la saisie concrète par l’intelligence de l’ordre entier du singulier 
matériel. « Sic aliquam cognitionem de singulari accipit » (. De Verit. 
q. io, a. 6) ; « Habet quamdam cognitionem de singulari » (Ibid., q. 2, 
a. 6) ; une certaine connaissance du singulier, voilà pour le terme même 
de cette saisie concrète. Et quant au procédé, sa description nous laisse 
en plein mystère : « Quasi per quamdam reflexionem » (Sum. Theol ., 
q. 86, a. 1) ; « Per quamdam reflexionem redit » (De Verit., q. 2, a. 6) ; 
« Cognoscit per quamdam reflexionem » (Ibid., q. 10, a. 6). Seul le verbe 
« s’immiscer » (« se immiscet » (De Verit., q. 10, a. 6) nous laisse devi¬ 
ner l’intimité de cette connaissance du beau : connaissance par contact, 
par union, par fusion, autant de termes, en d’autres contextes, par 
lesquels saint Thomas oppose la connaissance expérimentale ou par 
connaturalité, à la connaissance spéculative proprement dite 71 . Il faut 
reconnaître d’ailleurs la part très grande de l’affectivité dans l’expé¬ 
rience esthétique : c’est ce qui reste à montrer, cet élément de joie, 
de plénitude affective qui est un élément intégral de cette expérience, 
car « le beau, c’est ce qui plaît à voir ». 

La beauté esthétique engendre d’abord, par sa seule présence à l'in¬ 
tuition des sens et de l’intelligence, une délectation naturelle, un plai¬ 
sir fondamental en ces puissances de vision qui se trouvent alors comme 
accomplies, achevées, ennoblies par leur bien connaturel. Délectation 
de l’œil ou de l’oreille ou de l’imagination ; bien-être, épanouissement, 
plénitude de l’intelligence, autant de termes pour qualifier ce plaisir 
naturel attaché au déploiement d’une opération connaturelle, car « toute 
opération est source de plaisir, si elle répond à la nature ou à la dis¬ 
position de celui qui l’exerce » 72 . 

Cette délectation qui trouve sa source dans l’opération et qui est 
à la base de l’émotion esthétique s’accompagne d’un autre plaisir, 
dérivé celui-là, mais inséparable de l’expérience esthétique : c’est un 
plaisir qui a pour nom, la joie, et qui réside proprement dans la volonté 73 . 

La fonction spirituelle du désir et de l’amour au cours de l’expérience 
esthétique se manifeste sans doute dans l’application soutenue des 
sens et de l’intelligence dans la contemplation de la beauté ; mais elle 
est entraînée dans le circuit même de la contemplation, car l'amour 
possède des antennes qui aident au discernement même du connaître ; 
l’amour devient un facteur de connaissance quasi expérimentale, en 
épanchant sur l’esprit toute la douceur, toute la saveur, tous les attraits 
de son objet 74 . 


71. Cf. J. Maritain, op. cit ., note 56, pp. 214-215 ; J. Aumann, O. P., op. cit., pp. 68- 
70 ; Thomas Gilby, O. P., Poetic Expérience (Essays in order, n° 13), pp. 42-44, New- 
York, Sheed & Ward Inc., 1934. 

72. Sum. Theol., II-II, q. 180, a. 7 ; cf. ibid., I-II, q. 31, a. 1, sol. 1 ; J. Maritain, 
op. cit., p. 39 et note 57, pp. 216, 217. 

73. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 2, a. 6 ; q. 31, a. 4. 

74. Cf. Sum. Theol., II-II, q. 47, a. 1, sol. 1 ; I Sent., Dist. 14, q. 2, a. 2, sol. 3 ; 
T. Gilby, O.P., op. cit., pp. 40-42. 
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Alors, de ce rôle de discernement amoureux dans l’œuvre de vision 
esthétique, résulte dans la volonté elle-même un sentiment de joie, 
cette délectation propre aux plaisirs consécutifs à la raison, donc à 
l’intuition esthétique elle-même : joie qui charme et dilate le cœur ; 
joie pacifiante de la possession de la beauté en laquelle la volonté se 
repose avec douceur 75 . 

Enfin, en vertu de l’engagement total de la personne en ses opéra¬ 
tions multiples, — les actes, en effet, émanent de la personne, — qui 
se manifeste par cette étonnante contagion, cette réciprocité d’influence 
de toutes les activités de l’âme, — l’affectivité sensible a aussi sa part 
dans l’expérience esthétique. Mais son rôle est plutôt due à une re¬ 
fluence, à une dérivation normale de la connaissance et de la joie esthé¬ 
tique sur la sensibilité. Il ne faudrait pas que l’intensité naturelle de 
l’émotion chez l’homme rejette dans l’ombre la primauté essentielle 
de la vision et de la joie en toute expérience esthétique 76 . 

Ainsi donc, la psychologie des valeurs esthétiques, chez saint Thomas, 
met en évidence, encore une fois, cette polarité du sujet et de l’objet 
que je soulignais au début comme une note essentielle à la notion de 
valeur. Les valeurs ne se comprennent que par une philosophie inté¬ 
grale de la personne : elles supposent un engagement de tout l’être, 
— ce qui va fonder la conception thomiste de la logique des valeurs. 

V 

Pour bien entendre la logique des valeurs en doctrine thomiste, il 
y a une notion fondamentale qui doit être mise en pleine lumière. Cette 
notion est celle de connaissance scientifique. Pour les contemporains, 
le terme de connaissance scientifique correspond d’abord à un idéal, 
celui de connaissance axiomatisée ; d’une connaissance qui, si intui¬ 
tive et positive soit-elle à ses origines, sait se plier heureusement à 
une information mathématique et logique de plus en plus rigoureuse 
et se présenter, en dernier traitement, sous la forme d’une axiomatique, 
au delà des étapes de description, d’induction et de déduction, qui ont 
marqué le développement des sciences depuis le xvn e siècle 77 . 

Idéal, sans doute, et qui présente ses limites, mais dans la voie duquel 
le penchant naturel de l’esprit, la fécondité des méthodes de la phy¬ 
sique, les exigences de la logique formalisée semblent engager le pro¬ 
grès scientifique. Voilà ce que j’appellerais la science de droit, pour 
la comparer à la science de fait. Et ici, il me faut bien constater que, 
dans beaucoup de secteurs, le concept d’une connaissance scientifique, 
aussi sûre et rigoureuse, fait place à celui de connaissance approchée, 
de connaissance convergente et provisoire, où la certitude prend figure 
d’asymptote ; où la science tend à se transformer en technique heureuse ; 

75. Cf. Sutn. Theol., I-II, q. 31, a. 3, a. 4 ; q. 11, a. 3. 

76. Cf. I Sent., Dist. 5, q. 1, a. 1 ; Sum. Theol., I-II, q. 31, a. 5 ; J. Aümann, O.P., 
op. cit., traité synthétique sur le « plaisir esthétique », pp. 78-81 ; J. Maritain, op. cit., 
note 56, pp. 216-217. 

77. Cf. R. Blanché, Vaxiomatique (Initiation philosophique, n° 17), pp. 75-76, Paris, 
Presses Universitaires de France, 1955. 
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où le savant devient artiste. Situation paradoxale : la conception uni¬ 
voque, isomorphe de l’idéal scientifique, fournie par le type des sciences 
physico-mathématiques, finit par rendre suspecte toute prétention à 
la certitude dans le champ du savoir : le sens de la recherche et le cri¬ 
tère d'efficacité ont déplacé la notion même de vérité. 

Or en climat thomiste, une telle conception de la science et de la 
vérité ne saurait se développer. Parler de connaissance scientifique, 
pour saint Thomas, c’est user d'un terme analogique, d’un terme qui 
ne saurait s’étendre que selon une certaine proportionnalité aux di¬ 
verses disciplines inventées et justifiées par l’esprit humain. Car la 
science, en fin de compte, est mesurée par l’être, et l’être, je le disais 
au début, est une réalité analogique 78 . Voilà pourquoi les sciences, 
selon la complexité croissante de leur objet, verront décroître leur 
degré de certitude 79 . Ce serait manquer à la sagesse métaphysicienne 
que d’attendre des sciences et de leurs méthodes une connaissance 
uniforme en vérité et en certitude 80 . 

Cette remarque préalable établie, il reste à s’entendre sur la notion 
de « jugement de valeur » qui est au centre de la logique des valeurs. 
Inutile de rappeler que l’unanimité est loin d’être faite sur cette notion. 
C’est pourquoi je conviens d’appeler « jugement de valeur » tout juge¬ 
ment dont l’objet concerne, d’une manière ou d’une autre , les valeurs 
fondamentales du vrai, du bien, du beau. Dans le cadre de cette défi¬ 
nition très large, il devient alors possible de marquer l’originalité 
propre à la diversité des jugements de valeur en thomisme. 

Un jugement de valeur, dans la perspective de saint Thomas, ne 
saurait se restreindre à l’ordre purement pratique de la pensée. Une 
interprétation généralisée des jugements de valeur y reconnaît comme 
note caractéristique l’influence conjointe de la connaissance et du sen¬ 
timent. Mais je crois que c’est là gauchir les données du problème, 
l’orienter vers une solution à dominante subjectiviste, alors que le 
jugement de valeur peut déjà jouer une part très importante dans 
l’ordre spéculatif pur : un ordre où l’esprit, plus qu’ailleurs se vou¬ 
lant objectif, tâche de se munir contre les pièges et l’invasion du sen¬ 
timent. Il y a donc des jugements de valeur spéculatifs en philosophie 
thomiste. C’est là un héritage légué par le platonisme à la pensée médié¬ 
vale ; et d’ailleurs une philosophie de l’analogie comme celle de saint 
Thomas ne pouvait qu’assimiler cette influence. Aussi, M. Maritain 
a-t-il raison d’écrire : « ...Nous avons d’authentiques jugements de 
valeur en philosophie spéculative... la connaissance spéculative, la 
métaphysique, la philosophie de la nature, la logique regorgent de 
jugements de valeur portant sur le plus ou moins d’une certaine qua¬ 
lité, ou sur l’absence d’une qualité qui devrait être là 81 . » L'accord 

78. Cf. In Boeth. de Trin., q. 5, a. 1. 

79. Cf. I Metaph., lec. 2, n° 47. 

80. Cf. II Metaph., lec. 5, n os 336-337 ; I Ethic., lec. 3, n 0i 32-36 ; II Ethic., lec. 2, 
n 08 258-259. 

81. J. Maritain, Neuf leçons..., pp. 43, 47 ; cf. Sum. Theol., I, q. 2, a. 3 (quarta 
via) ;q. 18, a. 3 ; ibtd., I-II, q. 78, a. 1. 








THOMISME ET VALEURS 


I 7 I 

de la pensée et des choses, sa vérité, se mesure sur l'objet et entraîne 
les certitudes que peut lui-même comporter l’objet. 

Les jugements de valeur esthétiques sont aussi de l’ordre spéculatif, 
de l’ordre de la contemplation. Mais d’une contemplation pénétrée, 
comme il a été dit, de vision sensible et se répercutant au cœur de 
l'affectivité : ce qui donne toute son originalité à la connaissance du 
beau. C’est pourquoi les jugements de valeur esthétiques ne s'expliquent, 
logiquement, qu’en tenant compte de ces deux fonctions de connais¬ 
sance et d'amour qui les fondent. On trouvera donc, en ces sortes de 
jugements, un principe de référence, un premier jugement auquel tous 
les autres se ramènent : « le beau est ce qui plaît à voir » ; jugement 
qui illustre la médiation de la connaissance à l’égard de l'affectivité. 
On comprendra alors que le jugement de valeur esthétique, dans sa 
préparation comme dans son exercice, dans son évolution progressive 
ou régressive, comporte une part de relativisme dû à des facteurs mul¬ 
tiples. D’abord, ce que saint Thomas appelle la bonne « complexion » 
corporelle, disons, la finesse native des sens. Ensuite, l’éducation sen¬ 
sorielle, puis, du côté de l’intelligence, la capacité d'attention, d'obser¬ 
vation, d’admiration, si diverses d'un individu à un autre 82 . Enfin, 
tout l’arrière fond de la culture personnelle, tout le milieu de civili¬ 
sation, si important dans le cas des jugements de valeur du beau arti¬ 
stique. Sans doute, ne trouvera-t-on pas dans l'œuvre de saint Thomas 
la discussion de ces facteurs de relativité dans l'évaluation esthétique. 
Mais son enseignement à propos de la logique des valeurs éthiques 
justifie pleinement le rapprochement analogique des remarques qui 
précèdent. Il reste en somme que l’accord du jugement de valeur esthé¬ 
tique et de son objet, le beau, dans la nature ou dans l’art, — sa vérité, 
en un mot, — se mesure ici encore sur la chose, mais que sa valeur 
objective peut être rehaussée ou minimisée par l’apport individuel du 
sujet. 

C’est dans le domaine des jugements de valeur éthiques que la logique 
de valeurs apparaît, chez saint Thomas, de la manière la plus expli¬ 
cite et la plus originale. L’ordre moral est constitué par la volonté : 
c'est « l’ensemble des relations qui rattachent les actions libres de la 
volonté à leurs principes » 83 , bref, au bien humain, au bien rationnel 
qui polarisent toutes nos tendances. Or le premier jugement, le pre¬ 
mier principe de l’intelligence pratique, celle qui dirige toute la dia¬ 
lectique de l’action morale ou proprement humaine, s’énonce, on le 
sait, « le bien (honnête) est à faire, le mal à éviter », Ce premier juge¬ 
ment de l'ordre pratique trouve son pendant dans celui de l’ordre spé¬ 
culatif : « l’être ne peut en même temps ne pas être. » Et de même 
que la raison discursive, dans l’ordre spéculatif, éprouve la validité 

82. Cf. Sum. Theol.y I II, q. 32, a. 8. 

83. Dom Odon Eottin, o.s.b., U ordre moral et l'ordre logique d'après saint Thomas 
d'Aquin, p. 304, Annales de l'Institut Supérieur de Philosophie (Eouvain), tome V, 
année 1924. — Etude en tous points remarquable qui établit le parallèle du logique 
et du moral, de la spéculation et de la pratique, appuyé sur l’analyse détaillée des textes 
thomistes. Je m’y réfère librement pour le développement de cette partie de la pré¬ 
sente étude. 
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et la vérité de ses conclusions scientifiques à l’aide de ce premier prin¬ 
cipe de l’être ; ainsi, la raison discursive, dans l’ordre pratique, jus¬ 
tifie ses conclusions éthiques à l’aide de ce premier principe de l’agir 
humain. 

Mais nous savons que dans la pratique, l’intelligence, la volonté, 
toutes les puissances au service de l’action, interfèrent au sein de l’âme 
par un jeu continu de réciprocité causale. De plus, l’action descend 
au plan même de l’individuel, du singulier où se conjuguent, dans leur 
complexité, les facteurs extrinsèques des circonstances, du milieu, de 
la civilisation, bref, de l’histoire au sens le plus large du terme. C’est 
pourquoi la dialectique de l’agir humain ne saurait se comprendre, 
dans une perspective thomiste, sans que l’on distingue comme deux 
étapes, deux phases très nettes du déroulement de l’activité intellec¬ 
tuelle et volontaire jusqu’à la position concrète de l’acte individuel 
honnête ou déshonnête, moralement bon ou moralement mauvais. 

La première étape aboutit à ce que l’on nomme : le jugement de 
conscience morale. Il suppose toute une enquête sur les moyens suscep¬ 
tibles de réaliser le but, la fin ou le bien poursuivi par la volonté. Et 
comme, le plus souvent, dans la pratique, il se rencontre de multiples 
moyens d’accomplir une bonne chose, le jugement de conscience non 
seulement atteste la convenance de telle ou telle activité à l’égard de 
la fin à réaliser, il se présente aussi comme une conclusion marquée 
de préférence pour cette activité au dépens de cette autre 84 . 

La seconde étape part de ce que l’on nomme un jugement d’élection, 
un choix libre et vivant de cette activité jugée la meilleure ( electio , 
aftftetitivus intellectus, appetitus intellectivus). C’est là un acte de volonté, 
mais tout imprégné de raison 85 . D’une part, en effet, la volonté veut 
son jugement, d’autre part, l’intelligence juge son vouloir 86 . Nous 
sommes donc au cœur de l’engagement de la liberté humaine dans 
l’ordre moral. Liberté rationnelle, ses choix doivent être motivés. Rai¬ 
son amoureuse ou affective, ses préférences doivent être voulues. D’où 
viennent ces préférences et comment nos fibres décisions morales peu¬ 
vent-elles être motivées ? 

Car nous avons affaire à deux conclusions. L'une, plus spéculative 
que pratique : telle activité est préférable, est la conclusion du juge¬ 
ment de conscience. L’autre, pratique de part en part : cette activité 
est préférée, est la conclusion du jugement d’élection. Mais loin de 
s’enchaîner, ces conclusions peuvent entrer en conflit 87 : « Video meliora, 
proboque, détériora sequor 88 . » 

Le jugement de conscience trouve sa norme et sa rectitude dans 

84. Cf. Sum. Theol., I-II q. 14. a. 1, a. 3 ; De Malo, q. 16, a. 4 ; III Ethic., lec. 8, 
n° 475 ; O. IyOTTiN, op. cit.y p. 312. 

85. Cf. Sum. Theol.y I-II, q. 13, a. 1 ; De Verilatey q. 22, a. 15 ; VI Ethic. , lcc. 2, 
n° 1137. 

86. Cf. A.-D. Sertillanges, O.P., Saint Thomas d'Aquin, tome 2, p. 263, Paris, Alcan, 

1925. 

87. Cf. O. IyOTTiN, op. cit., p. 316, pp. 368-369 ; VI Ethic. , lec. 9, n° 1239 ; Sum. 
Theol., I-II, q. 57, a. 6. 

88. Ovide, Métamorphoses, VII, 20 . 
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la raison naturelle et les tendances fondamentales qu'elle découvre en 
la nature humaine 89 . L'intelligence voit alors si telle activité est con¬ 
forme à la fin naturelle de l'homme, à ses tendances foncières ; elle 
juge donc de la moralité de l'action et prépare ainsi la décision, le choix 
du libre arbitre. Ce jugement, sans doute, peut être vicié, l'erreur peut 
s'y glisser. Et ces chances d’erreur augmentent dans la mesure où les 
conclusions qui devraient s'imposer sont plus éloignées des données 
premières et évidentes de l'activité morale, soit personnelle, soit so¬ 
ciale 90 . Il faut même dire qu'il existe une loi du progrès de la conscience 
morale qui ne tient pas uniquement à l'éducation morale de l'indi¬ 
vidu, mais surtout au niveau de la connaissance morale elle-même 
dans l'histoire de l'humanité 91 . 

L’erreur du jugement de conscience se répercute sur nos choix, l’acti¬ 
vité morale se trouve donc compromise. Mais ce choix ou jugement d'élec¬ 
tion ne s'accorde pas nécessairement aux conclusions du jugement de 
conscience. Sans doute, le jugement d'élection trouve sa norme et sa 
rectitude dans l'inclination naturelle de la volonté vers le bien moral, 
le bien de l’homme : n’y a-t-il pas déjà, en cette tendance foncière, ce 
que saint Thomas appelle « un séminaire de vertus », la racine de ces 
vertus fondamentales de force, de justice, de tempérance reconnues 
depuis la plus haute antiquité comme les pivots de l'activité morale 92 . 
Mais les vertus morales elles-mêmes ne sauraient travailler à la con¬ 
quête du bien de l'homme, à ses fins, à moins de recevoir en elles l’em¬ 
preinte de la raison. Ce sont les lumières, les directives concrètes de 
la prudence, vertu par excellence de l'ordre pratique, qui assurent la 
rationnalité de nos tendances vertueuses 93 . Et alors... le choix, le juge¬ 
ment d’élection ayant trouvé sa juste norme, l'activité honnête est 
assurée ? L'expérience de la vie morale ne permet pas à saint Thomas 
de rejoindre l'optimisme socratique. Le désaccord est encore possible : 
il arrive que la raison ne considère plus le point de vue de la moralité ; 
que la volonté se laisse fasciner par l'appel du plaisir. La faute morale 
est en effet une erreur pratique 94 . Et voici que partis du mystère de 
1 être et de ses propriétés transcendentales, nous sommes devant un 
autre mystère, plus redoutable celui-là, le mystère du néant, du mal 
moral, la néantisation d’une liberté faillible ! « Un vice, écrit le P. Ser- 
tillanges, n'est qu'une vertu mal placée 90 . » La beauté et la grandeur 
d une vie humaine est de réaliser l'accord de ses activités avec la recti¬ 
tude de ses tendances : c'est là toute sa vérité 96 . 

89. Cf. Sum. Theol,, I-II, q. 94, a. 2. 

90. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 94, a. 4, a. 6 ; O. Eottin, op. cit., pp. 365-367 ; pp. 371- 
372 . 

91. Cf. J. Maritain, Pour une philosophie de l'histoire, pp. 11 4-121, Paris, Editions du 
Seuil, 1959. 

92. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 63, a. 1, a. 2, sol. 3. 

93. Cf. Sum. Theol., II-II, q. 47, a. 1, a. 6. 

94. Cf. II Sent., dist. 39, q. 3, a. 2 ; VI Ethic., lec. 4, n° 1170 ; O. Eottin, op. cit ., 
pp. 382-384. 

95. Catéchisme des Incroyants , tome I, p. 49, Paris, E. Flammarion, 1930. 

96. Cf. Sum. Theol., I-II, q. 57, a. 5, sol. 3 ; q. 64, a. 3 ; O. Eottin, op. cit., pp. 393- 
394 - 
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VI 

Tel est donc, me semble-t-il, l’ensemble doctrinal que l’on peut tirer 
du thomisme en vue d’édifier une philosophie de la valeur. Cette phi¬ 
losophie aura trois caractères. D’abord, la valeur s’y présentera comme 
une donnée objective. Et ce sera sa première difficulté. La valeur, en 
effet, est comme la descente de l’être vers la connaissance et l’amour 
de l’homme. Vérité, bonté, beauté, sont autant d'épiphanies de l’être 
dans la triple activité scientifique, éthique, esthétique de l’humanité. 
Aussi, participant au caractère analogique de l’être, les valeurs ne 
se laissent pas facilement saisir par l’esprit. Leur contenu n’est jamais 
épuisé, il déborde en quelque sorte les définitions qui voudraient 
l’encercler. A la manière de l’être, les valeurs semblent toujours 
échapper en bonne part à nos serres intellectuelles et à nos effusions 
amoureuses. Toujours, à l’horizon du monde et de la pensée, appa¬ 
raissent les mille et un visages du vrai, du bien, du beau. 

Ensuite, pour cette philosophie, la valeur se présentera comme une 
donnée subjective , ou mieux, une donnée personnelle. La valeur engage 
la personne. Elle répond aux tendances foncières de la personne. Et 
ce sera la seconde difficulté rencontrée par la philosophie des valeurs. 
Celles-ci sont la nourriture spécifique de l’homme. C’est par elles que 
l’homme assure ses dimensions propres ; qu’il devient ce qu’il est et 
ce qu’il sent obscurément en ses tendances les plus spontanées. C’est 
par elles, aussi, qu’il entre en communion avec les autres personnes. 
Mais les difficultés de cette conquête personnelle, les conflits mêmes 
entre personnes sur le sens des valeurs qui commandent leur aspira¬ 
tion pourtant commune, feront surgir la tentation de projeter sur la 
valeur un caractère de relativité qui n’est en somme que l’ombre de 
nos propres hésitations, sinon de nos propres abdications. 

Enfin, apparaît nettement le caractère dominant d’une philosophie 
authentique de la valeur. Elle doit être bi-polaire . Elle doit être capable 
de montrer que les valeurs, données objectives, fondées sur l’être, sont 
toutefois assumées par la liberté de l’homme. Intelligence et appétit, 
savoir et émotion, sujet et objet, — tout doit être assimilé et ordonné 
dans le sens de la nature rationnelle, selon les multiples dimensions 
de l’homme. 

Alors, quelle définition de la valeur pourrais-je offrir, par manière 
de synthèse finale ? La valeur est une qualité des êtres offrant à la 
connaissance et au désir de l’homme l’achèvement de leurs tendances 
foncières, et, comme telle, indispensable à l’équilibre vital de la per¬ 
sonne humaine. 

Ainsi, me semble-t-il, se trouve affirmé le caractère à la fois objectif, 
intentionnel, et personnel de la valeur. 

Université de Montréal, 

16 mars i960. 


5 Jb 
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